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SOBRE EL INFLUJO CULTURAL DE LA TEOLOGíA * 
ANTONIO ARANDA 
1. Quiero mantener el discurso en el ámbito de la teología y 
de la cultura de raíz cristiana, y más precisamente cristiano-
occidental, esto es, en el interior de las fronteras intelectuales y exis-
tenciales de la que genéricamente cabría denominar «cultura euro-
pea» o incluso «cultura atlántica»: aquella que -sobre una riquísima 
base previa, fruto de múltiples entrecruzamientos históricos- ha ido 
siendo levantada y substancialmente conformada con la sabiduría y 
la experiencia cristianas durante largas generaciones. Con indepen-
dencia de los problemas que puedan oscurecerlo, y de los que trata-
ré de decir alguna cosa, ése es el núcleo cultural genuinamente cris-
tiano y teológico al que debemos atenernos en estas reflexiones, 
cuya síntesis es el conocimiento en Cristo del misterio de Dios, del 
misterio del hombre y del misterio del mundo. Es decir, el saber fon-
tal sobre Dios, el hombre y el mundo que se adquiere gratuitamente 
cuando uno ha aceptado situarse libremente en el interior del miste-
rio de salvación desvelado y realizado en Cristo. 
2. Nuestra patria cultural, la que en el occidente cristiano ha 
ido edificándose al paso de su propio devenir, se ha alzado en con-
formidad, durante al menos diecisiete siglos, con un paradigma teo-
lógico y antropológico moldeado bajo la luz del misterio del Verbo 
" El presente texto, por expreso deseo del autor, mantiene el tono que tuvo ori-
ginariamente como conferencia pronunciada en la sesión académica del día 3 de 
marzo de 1994. Estaba dirigido de manera principal a suscitar un diálogo sobre los 
puntos desarrollados. 
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encarnado. En cierto sentido, nuestra cultura, la visión y autocons-
trucción de nosotros mismos y de nuestro mundo ha estado perma-
nentemente activada por un «fermento» teológico que le ha procura-
do no sólo consistencia sino, principalmente, una esencial unidad: la 
que procede de la comprensión en Cristo de lo que es y está llama-
da a ser la persona humana. Esto puede ser probado históricamente. 
Bastaría analizar, por ejemplo, las consecuencias culturales del desa-
rrollo de la revelación trinitaria y cristológica, primero en e! plano 
de la reflexión teológico-dogmática (siglos I-IV) y luego en e! de la 
reflexión teológico-sistemática (siglos V-XVII). No sería difícil mos-
trar cómo las nociones sobre las que primariamente se ha ido conso-
lidando e! pensamiento y las actitudes culturalmente occidentales de-
rivan de esas fuentes, entendidas como fuentes de luz. 
3. En una palabra: en base a los datos de la historia se puede de-
mostrar que el discurso teológico cristiano ha sido durante diecisiete si-
glos e! protagonista principal de un imponente influjo cultural creativo. 
y ha sido también, si no e! principal, sí un protagonista directo de los 
desarrollos culturales posteriores en cuanto que aquellas nociones que 
vieron la luz por exigencias e inquietudes originariamente teológicas, 
han continuado ofreciendo e! marco y la clave profunda del pensa-
miento secularizado. En este sentido debe señalarse que en e! seno 
de! espíritu cultural secularizado de los últimos siglos, y de nuestros 
mismos días, está latiendo un problema no resuelto del que, sin em-
bargo, experimentamos sus consecuencias perversas: el problema del 
rechazo del conocimiento de fe como verdadero saber por parte de 
filósofos y hombres de ciencia (y, por tanto, la ausencia consciente 
de diálogo serio con la teología), sin abandonar las nociones nacidas 
en aquellos saberes, aunque abandonando sí en cambio su sentido, 
que de ser teocéntrico o cristocéntrico pasa a ser antropocéntrico. 
El pensamiento secularizado dejó de considerar los misterios cristia-
nos como fuentes de luz, pero continuó manteniéndose dentro de! 
marco cultural que se había alzado en torno a su comprensión y de-
sarrollo teológico. El «fermento» teológico dejó de estar presente co-
mo protagonista, pero ha quedado en la cultura moderna la presen-
cia de su sombra, que a veces se interpreta como una amenaza y a 
veces como una fantasmagoría; en cualquier caso, por desgracia, ya 
no es normalmente aceptada la específica fuente de unidad que ofrece. 
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4. Las argumentaciones de carácter teológico-histórico a las 
que nos referíamos antes tienen siempre interés para dar razón de 
lo que ha pasado, pero más aún lo tiene una teología capaz de arro-
jar luz sobre el presente. En este sentido, de lo que nos interesa ha-
blar aquí es sobre todo de nuestro presente teológico como oportu-
no «fermento» para contribuir a la deseable síntesis cultural de este 
periodo histórico. Por eso, más que un discurso probativo es preciso 
hacer un discurso propositivo: tratar de exponer e ilustrar una cierta 
tesis, como haré a continuación. 
5. Ahora bien, en último extremo, tanto si el discurso teoló-
gico que pudiéramos hacer fuera de corte histórico o bien de carác-
ter más teorético, es importante poner de manifiesto que, en cual-
quier caso estamos capacitados para hacerlo porque partimos de una 
certeza básica de fe: sabemos que ha tenido lugar intra historiam el 
acontecimiento de Cristo: es decir, que el Verbo de Dios se ha he-
cho hombre y ha habitado entre nosotros. Dios ha querido mostrar 
de hecho que la entera realidad humana, en cuanto naturaleza e his-
toria (la cultura como tal, podríamos decir), es «fermentable» por Él 
mismo: capaz de ir como el hombre, porque es cosa del hombre, 
más allá de sí misma... Sólo después de Cristo se puede hacer un dis-
curso teológico que sea también fundamental discurso de progreso 
y evolución cultural (y a la inversa). 
6. Así, pues, lo verdaderamente interesante en nuestra cues-
tión es la reflexión sobre el esencial hecho histórico realmente suce-
dido y recogido con exactitud en unas palabras que quizá son las 
más llenas de verdad y de sentido de la entera historia. Éstas: Et 
Verbum caro factum est et habitavit in nobis, et vidimus gloriam eius, 
gloriam quasi Unigeniti a Patre, plenum gratiae et veritatis On 1, 14). 
Ahí está todo el contenido de nuestra cuestión. 
7. En Cristo hemos sabido que el Verbo de Dios, el eterno 
Lógos tou Theoú -la Teología misma- es verdadero Hombre, y ha 
habitado como tal en el interior de nuestro universo humano: de 
nuestra libertad finita, de nuestra constitución ontológica, de nuestra 
llamada y apertura a la trascendencia, de nuestro vivir y nuestro 
morir. .. Quien sabe en la fe que el Logos de Dios ha devenido hom-
bre en el tiempo sin dejar de ser lo que eternamente es, quien cono-
ce el admirabile commercium que proclama la liturgia es también ca-
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paz de saber que en la carne de Cristo se ha hecho visible la gloria 
del Unigénito del Padre, es decir la plenitud de la gracia y la verdad, 
y que en el rostro de Cristo refulge el conocimiento de la gloria di-
villa (2 Cor 4, 6). 
8. Los que trabajamos en el campo de la teología y, como 
creyentes, conocemos ya estas cosas en la fe, tenemos también la 
obligación de pensarlas en profundidad: obligación de pensar el sig-
nificado teológico del misterio revelado, de traducir al lenguaje de 
nuestro mundo cultural sus «dimensiones» (cfr Ef 3, 18-19). De un 
misterio, además, que consiste no sólo en decir «Cristo está entre 
nosotros» sino también y sobre todo: «Cristo está en nosotros» (cfr 
Col 1, 27). Debemos ser capaces de expresarlo en lenguaje humano 
inteligible: saber mostrar a través de las mediaciones culturales ade-
cuadas el mensaje salvífico que nos ha sido dado: la venida en la car-
ne del eterno Lógos tou Theoú para morir y resucitar por nuestros 
pecados, y conducirnos a través de su Espíritu y su Iglesia a gozar 
de su propia plenitud. 
9. Sobre esa base está nuestra teología, lógos tou theoú creatu-
ral y participado, capacitada y llamada a ejercer un influjo sobre to-
da cultura humana. Un influjo que quizá pueda ser calificado como 
«fermento para una síntesis cultural» en cuanto que, al resaltar en 
los diferentes elementos conformadores de la cultura, que son la 
proyección de lo que el hombre es y sabe de sí mismo, la perspecti-
va más honda de su significado -su haber sido, por así decir, mate· 
ria incarnationis- ayuda a la cultura a converger desde su propio 
hacerse hacia ese más allá de sí misma que es su dimensión trascen-
dente: la que le otorga su nacimiento en el espíritu humano, conce-
bido por Dios dentro ya de un ordo supernaturalis . Y en esos terre-
nos, que son los terrenos de la trascendentalidad del hombre, donde 
Dios es el presente, el camino y la meta, se edifica efectivamente (so-
bre la pluralidad y sin perderla) la unidad de los distintos saberes. 
10. Esto significa principalmente que una teología creativa, 
imaginativa y sobre todo fiel a la doctrina de fe de la Iglesia puede, 
en efecto, ofrecer en todo tiempo y circunstancia una base y un estí-
mulo para una síntesis cultural (es decir, una gran base común de 
referencia y de sentido a la diversidad de los saberes), pues su genui-
no saber sobre el hombre y el mundo es consecuencia de su saber, 
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en el misterio, sobre el Verbo Amado del Padre y su encarnación 
redentora. Esta es la oferta intelectual unitaria y creadora de unidad 
propia de la teología. Que los teólogos sepamos hacerla en nuestra 
propia época en términos de un diálogo comprensible y aceptable, 
es uno de nuestros principales desafíos. Que esa oferta, o el diálogo 
con la teología sobre ella, sea aceptable o por el contrario rechazable 
por el «espíritu de la época» -lo que significa, en el fondo, aceptar 
o rechazar que el Lógos se haya en~arnado-, es una cuestión distin-
ta. En cualquier caso la experiencia es amplia, así como los posibles 
desarrollos de la cuestión. 
11. Pero lo interesante es hablar sobre lo que nosotros po-
demos hacer para presentar nuestra oferta como algo realmente 
plausible. Considero oportuno mencionar, en este contexto, la co-
nocida idea de von Balthasar de que: «el cristiano es una persona 
que por razón de su fe debe necesariamente filosofar» (Glona, ID, 
1), en la que se manifiesta un presupuesto básico para que la teolo-
gía pueda ser el «fermento» del que venimos hablando, pero en la 
que se contiene también el rechazo de toda teología que trate de 
construirse sobre una postulada ruptura de la unidad -unidad in-
trínseca en el plan salvífico de Dios- entre la fe y la razón. Nos 
detendremos antes en este segundo aspecto y más tarde volveremos 
al pnmero. 
12. En otra ocaSlOn me he permitido calificar de «síndro-
me de la razón ilustrada» el que ha venido padeciendo la teología 
católica desde el momento en que se estableció como fundamento 
y como opción metodológica en el pensar la discontinuidad entre fe 
y razón: como una cierta influencia, ni claramente aceptada ni clara-
mente rechazada, quizá incluso ni siquiera claramente percibida, de 
las posiciones básicas del pensamiento moderno. Esa influencia se ha 
dejado sentir hasta el día de hoy en un punto central: la cuestión 
sobre la naturaleza de la teología o el problema del conocimiento 
teológico. 
13. Ya desde la Alta Escolástica -retomo algunas ideas desa-
rrolladas en la mencionada ocasión- se había impuesto en el pensa-
miento teológico no sin dificultades el principio de que la sacra doc-
trina, que consiste esencialmente en un intellectus fidei, se sirve de 
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la ratio fide illustrata para progresar*. Había en aquella concepción 
gran profundidad y coherencia, en cuanto que responde a la esencial 
visión cristiana de la conjunción entre naturaleza y gracia en el 
hombre elevado. La más audaz formulación de esa conjunción es el 
famoso desiderium naturale visionis magistralmente desarrollado por 
Santo Tomás de Aquino. Con la tesis del «deseo natural de ver a 
Dios «se está afirmando que ese deseo está inscrito en la misma natu-
raleza del hombre. Se está manteniendo, por tanto, la verdad -cen-
tral en la antropología cristiana- de que el hombre ha sido ordena-
do gratuitamente a un único fin sobrenatural, aunque no puede al-
canzarlo sin la libre donación de la gracia por parte de Dios. Con 
esa tesis, Santo Tomás (cfr S. Th., 1, q. 12, a. 1; I-II, q. 3, a. 8) no 
hizo sino formular la posición mantenida implícitamente por los Pa-
dres (cfr H. U. von Balthasar, Regagner une philosophie a partir de 
la théologie, en «Pour une philosophie chrétienne (philosophie et 
théologie)>>, Paris 1983, pp. 175-187: cfr p.179-180). En la grandeza 
del hombre creado para Dios y elevado al orden sobrenatural, que 
lleva en su naturaleza el deseo de ver a Dios, se funda la verdad del 
entrelazamiento entre los dones de naturaleza y de gracia. De ahí la 
coherencia de entender la teología como intellectus fidei, y de expre-
sar su naturaleza por medio de la fórmula fides quaerens intellectum: 
eso es exactamente. 
14. Uno de los grandes problema de la teología moderna, y 
en particular de la teología del siglo XX, radica en haber querido 
conciliar esos principios con métodos racionales surgidos de un pen-
samiento antropológico ajeno y, hasta cierto punto, beligerante. La 
proclamación de la autonomía de la razón y su separación de la fe, 
como ha señalado acertadamente Colombo, «ha predeterminado la 
figura de la teología en cuanto que ha sido entendida como combi-
nación de fe y de razón, cada una con una función propia: la fe en 
" En realidad, el papel de la razón filosófica en la comprensión y formulación 
teológica de los misterios revelados, había sido implícitamente aceptado desde el prin-
cipio de la reflexión cristiana, como puede comprobarse ya en algunos escritos de 
algunos apologistas del siglo n. En los siglos xn y XIII se consolida definitivamen-
te la concepción de que la teología es un saber sobre las verdades de la fe. Fe y 
razón lo construyen y especifican, fundamentan su peculiaridad científica. El texto 
de referencia en esta materia será para siempre el de S. Th., 1, q. 1. 
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función de portadora de la verdad, que no se conoce y que, por tan-
to, no se sabe: se cree, sí, pero no se sabe; y la razón que en cambio 
sabe, es el instrumento del saber. Aplicando la razón a la fe se pro-
duce el conocimiento de la verdad, el conocimiento crÍtico de la ver-
dad que es precisamente la teología. En esta concepción se mantiene 
la separación entre la verdad y el saber; y se atribuye en exclusiva 
el saber a la razón, mientras que se le niega a la fe, incluso recono-
ciéndole la verdad. Sólo la razón sabe, no la fe, que no es una forma 
de saber. Consecuentemente, si se quiere saber la verdad de fe, es 
necesario recurrir a la razón: a la razón de la filosofía neo-escolástica, 
decía la teología preconciliar, a la razón de la filosofía moderna, dice 
la teología posconciliar, unidas ambas teologías en la profesión del 
postulado de que sólo la razón sabe y no la fe, que no es una forma 
de saber» (G. Colombo, La teologia del secolo XX, en D. Valentini 
(ed.), «La teologia. Aspetti innovatori e loro incidenza sulla ecclesio-
logia e sulla mariologia», Roma 1989, pp. 41-52: cfr p. 51). 
15. La teología anterior al Concilio Vaticano II podría ser ca-
racterizada, en efecto, por su referencia obligada y exclusiva a la fi-
losofía neoescolástica, y era generalmente entendida como una com-
binación entre la fe y ese modelo filosófico de razonar. «La fe 
aportaba las verdades de partida, y la razón aplicada a ellas propicia-
ba la comprensión, según un esquema cercano al silogismo: la ma-
yor es la verdad de fe, la menor es la verdad de razón, la conclusión 
es la conclusión teológica, en la que propiamente consiste la teolo-
gía. La filosofía neo-escolástica era la proveedora de verdades racio-
nales coherentes con las verdades de fe, para que el silogismo funcio-
nase» (ibidem, p. 44). Una teología tan marcadamente filosófica, 
donde la fe está cumpliendo también sobre todo una función de ti-
po gnoseológico, y en la que no se destaca la dimensión salvífica de 
los misterios revelados, estaba llamada a entrar en crisis, como de 
hecho sucedió. 
16. El descubrimiento del pluralismo cultural y el impulso de 
apertura al mundo y al diálogo de la Iglesia con las culturas, que se 
denomina desde los tiempos del Concilio Vaticano II <<aggiornamen-
to», ha influido notablemente en la teología de las últimas décadas. 
No significa esto que haya variado el antiguo esquema de fondo pa-
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ra comprender la teología y el método teológico, como combinación 
entre ·la fe y el pensamiento filosófico (antes fe y filosofía neo-esco-
lástica). El aggiornamento ha significado más bien que aquella com-
binación se ha visto transformada en otra, sin que haya variado el 
fondo de la cuestión: la teología viene ahora expresada como combi-
nación entre fe y «ciencias del hombre» -fe y fenomenología-, 
puesto que los saberes prácticos sobre el hombre son considerados 
en este nuevo momento histórico como el paradigma del moderno 
pensamiento cultural. El esquema de fondo continúa, pero evidente-
mente su sentido está cada vez más alejado de sus orígenes. La intro-
ducción de las ciencias del hombre supone sustituir en el método 
teológico, y en la comprensión misma de la teología, la razón verita-
tiva propia de la filosofía por la razón instrumental o práctica, cen-
trada en las relaciones de dominio sobre el mundo y desligada del 
problema de la verdad. Esa sustitución acabará induciendo un pensa-
miento teológico que encontrará grandes dificultades para reconocer 
la existencia de la verdad, y que tenderá a centrarse en la praxis y 
en la cuestión del sentido. 
17. Si se renuncia a la cuestión de la verdad, se renuncia tam-
bién ipso jacto a hacer teología entendida como fides quaerens inte-
llectum, porque la fe dice relación a la verdad absoluta. El interro-
gante que se ha planteado y no ha resuelto, en general, la teología 
posconciliar es éste: ¿cómo situarse dentro de la cultura contempóra-
nea, que ha sustituido la verdad por la praxis, sin abandonar las pro-
pias raíces?; ¿cómo sostener y hacer valer la cuestión de la verdad, 
y tener al mismo tiempo una presencia reconocida en la cultura 
contemporánea? Que ese problema está planteado e irresuelto puede 
comprobarse en fenómenos recientes, en los que se pone de mani-
fiesto que la cuestión de la teología tiende a personalizarse en la 
cuestión del teólogo y su papel en la comunidad eclesial o en la so-
ciedad (cfr para las ideas contenidas en estos párrafos, ibidem, pp_ 
46-49). 
18 . Tanto la crisis teológica actual, ligada a la crisis cultural 
general, como aquella otra preconciliar que estaba en relación con 
otras formas de pensamiento, son manifestaciones de una concep-
ción de la naturaleza de la teología y del método teológico que en-
tiende ilustradamente la letra de la gran tradición católica, sin acabar 
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de aceptar quizá plenamente su espíritu. Pero en esta crisis se adivi-
na otra más profunda, que sólo ahora está saliendo a la luz a través 
de sus efectos perversos: me refiero a la crisis que llevaba inscrita 
desde su origen la razón ilustrada, al pretender establecer un saber 
sobre el hombre sin advertir que partía de la negación de su Íntima 
unidad. 
19. El postulado moderno de la di~continuidad o ruptura en-
tre fe y razón, que tan graves efectos ha provocado en el pensa-
miento filosófico y teológico -en éste principalmente en los domi-
nios de la Reforma aunque también, quizá sobre todo en nuestro 
siglo, en el campo católico-, está concebido desde una visión del 
hombre originariamente no católica. Ni la noción católica de fe, ni 
su homóloga de razón, están directamente implicadas en la fractura 
kantiana entre ambas, sino que en ella se postula una drástica sepa-
ración entre dos nociones que ya de por sí, en su mismo origen, son 
inconciliables: una noción de fe con una fuerte connotación fiducial 
y subjetiva, y una noción de razón concebida fundamentalmente co-
mo razón instrumental capaz sólo de certezas a partir del conoci-
miento experimental, altamente influida por el método cognoscitivo 
propio de la ciencia empírica y sin más presupuestos que su propio 
ponerse en ejercicio. La fractura entre ambas está implicitamente 
postulada desde su raiz, pues en realidad ambas nociones están con-
cebidas desde su originaria discontinuidad en la concepción antropo-
lógica luterana. Nunca deben perderse de vista, en efecto, los «pro-
fundos condicionamientos luteranos del pensamiento de Kant» al 
reflexionar sobre esa proclamada fractura tan alejada de la compren-
sión católica del hombre (Cfr M.-J. Le Guillou, Le mystere du Pere, 
Paris 1973, p. 161; sobre las relaciones entre luteranismo y pensa-
miento filosófico moderno se encuentran ideas interesantes en ibi· 
dem, pp. 135-165). 
20. La noción de fe construida en la tradición filosófico-
teológica católica estuvo en cambio, desde el principio -antes y des-
pués de la Reforma-, en Íntima conexión con una noción de razón 
abierta a la trascendencia. La fe católica buscó además siempre la 
colaboración y el diálogo con el pensamiento filosófico, para lo-
grar desarrollar y expresar sus instancias teológicas, esto es, para 
lograr expresar conceptualmente las verdades que la constituyen. La 
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teología ha brotado, en efecto, como «una racionalidad que existe en 
el seno mismo de la fe, cuya coherencia auténtica desarrolla» Q. Rat-
zinger, Teoría de los principios teológicos, p. 394). La fe que busca 
comprender, fides quaerens intellectum, es la verdadera fe católica, y 
sólo ella es capaz -esto puede resultar sorprendente para un pensa-
miento ilustrado- de aceptar los desafíos y las ofertas de la Ilustra-
ción, sin plegarse ante ella, y de suscitar una dinámica inversa (inte-
llectus quaerens fidem) como lógico correlato dentro de la mutua 
relación entre ambos elementos. 
21. La afirmación de la íntima relación y continuidad entre 
fe y razón, entendidas conforme a la tradición católica, es pura con-
secuencia, en el plano existencial, de la definición del hombre como 
capax Dei, y defiende por tanto la imbricación en el sujeto entre los 
dones de naturaleza y de gracia. Lo natural y lo sobrenatural no son 
concebidos en el pensamiento católico como dos mundos sin rela-
ción, sin contacto, aislados entre sí por fronteras inviolables .. . Antes 
al contrario, a la luz de los misterios de la creación y de la reden-
ción, aunque puedan ser pensados por separado, piden ser concebi-
dos desde la continuidad establecida por Dios entre ambos en el 
interior de la persona justificada: allí se entrelazan en unidad opera-
tiva, sin confusión. En cierto modo, la experiencia de fe puede llegar 
a ser en el cristiano experiencia consciente de la unidad en él de na-
turaleza y gracia, no sólo como meta a alcanzar sino como don ya 
presente y poseído. Se convierte así en experiencia espiritual de uni-
dad Intenor. 
22. Vuelvo de nuevo, para terminar, a la idea balthasariana 
antes mencionada: «el cristiano es alguien que debe necesariamente 
filosofar a causa de su fe», en la que como decíamos más arriba se 
manifiesta el rechazo de una teología que tratara de construirse so-
bre la ruptura de la unidad entre la fe y la razón, al tiempo que se 
contiene en ella un presupuesto básico para que la teología pueda 
ser el «fermento» cultural del que venimos hablando. Detengámonos 
ahora brevemente en este último aspecto. 
23. Si nuestro discurso fuese de carácter histórico tendríamos 
aquí una amplia veta sobre la que trabajar, pues sería preciso poner 
de manifiesto la secular confrontación entre la fe cristiana y una 
parte del pensamiento filosófico (o del espíritu cultural de cada épo-
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ca). Desde los tiempos de Celso hasta nuestros días no han faltado 
objeciones racionalistas ante la afirmación fundamental de la fe cris-
tiana: que el Lógos se ha encarnado, ha muerto y ha resucitado. Y 
no han faltado tampoco actitudes «antifilosóficas» entre los pensado-
res cristianos desde la época patrística. En realidad, ha habido siem-
pre un combate mutuo entre las posiciones extremas de ambas par-
tes, aunque también se hayan dado desde el principio actitudes 
positivas de sincera búsqueda de armonía y conciliación; recuérden-
se, por ejemplo, los escritos ya mencionados de S. Justino o de Cle-
mente de Alejandría, entre los pensadores cristianos de la primera hora. 
24. La teología que puede desempeñar una función dialogante 
con los fermentos culturales de su tiempo, y ser ella misma de ese 
modo 'fermento' cultural, es sólo aquella que verdaderamente pueda 
ser denominada fides quaerens intellectum, fórmula que como hemos 
recordado ha sido norma del pensamiento cristiano desde hace si-
glos. Pero esta teología sólo puede ser tal si está en profunda rela-
ción con el pensamiento filosófico, si no se limita simplemente a 
hacer un uso por así decir externo de él, si no sólo se reviste exter-
namente de filosofía. La filosofía, y estoy siguiendo también aquí 
algunas ideas balthasarianas, no es una mercancía que viene ya dis-
puesta para ser utilizada, como una especie de «alimentos ya prepa-
rados» que sólo necesitan ser calentados. Pensar es una obligación 
que debe ser siempre desempeñada en primera persona. 
25. La yuxtaposición extrínseca de la teología y de la filosofía 
contiene un grave peligro tanto para una como para la otra. Para 
la teología, porque si no dispusiese de un saber sapiencial como el 
filosófico en el que sostenerse podría acabar decayendo en un puro 
positivismo de hechos históricos (aunque sean los hechos de la reve-
lación). Para la filosofía, por su parte, porque su amor por la verdad 
sólo es realmente vivo si tiende a lo que es incondicionadamente úl-
timo, bello y verdadero, yeso lo encuentra en lo que le ofrece la 
teología. El objeto de la teología (Dios), dice Balthasar, yace en el 
corazón del objeto de la filosofía (el ser), y de la profundidad de éste 
irrumpe como autorrevelación del Ser mismo. La filosofía (la metafí-
sica, deberíamos decir) como pregunta sobre el sentido del ser, no 
es el fundamento de la teología pero sí es el indispensable substrato 
para poner de manifiesto y reconocer la singularidad cnstIana. 
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26. De acuerdo con André Léonard (<<Foi et philosophie», Na-
mur 1993) pienso que la teología, en su esfuerzo por ilustrar los 
misterios de la fe apoyándose en las luces de la razón, está necesaria-
mente marcada para bien y para mal por la cultura -particularmen-
te por la filosofía- ambiental. Si permanece unida a la Palabra im-
perecedera de la revelación y acepta ser verificada por el magisterio 
vivo de la Iglesia, la teología evitará quedar aprisionada por una filo-
sofía determinada y podrá integrar su riqueza sin quedar siendo es-
clava. Si, por el contrario, la teología se somete demasiado pasiva-
mente a la influencia del pensamiento cultural, corre el riesgo de 
enajenarse y de parcializarse. 
27. Para finalizar estas reflexiones no quiero dejar de aludir 
a unas palabras de Juan Pablo II que siempre he considerado de gran 
importancia en nuestra materia. Me limitaré a transcribirlas tal co-
mo él las expresó en noviembre de 1982 ante los teólogos españoles 
reunidos en Salamanca. Antes de citarlas haré, no obstante, una pe-
queña introducción para adecuarlas más expresamente a la materia 
de la que venimos tratando. Si se quisieran mencionar diversas cues-
tiones presentes en la vida y en la sensibilidad de la sociedad occi-
dental contemporánea, que permitieran tomar conciencia de las difi-
cultades para establecer unas relaciones fluidas entre la fe cristiana 
y ciertas actitudes culturalmente dominantes, deberíamos hablar, por 
ejemplo, de los problemas que surgen en el campo de la bioética, 
en el de la doctrina social, o en la de la problemática ecológica, de 
la ética social y profesional, de la condición femenina, etc. Ahora 
bien, cualquier observador suficientemente informado estaría de acuer-
do en asegurar que por debajo de todas las dificultades que encuen-
tra la fe cristiana en nuestro contexto cultural, late un problema prin-
cipal, que es el de la confrontación entre distintas visiones del hombre 
y de la existencia humana. El escenario donde se debaten los temas 
antes señalados es, en efecto, el antropológico; en él hay que buscar 
la clave de las incomprensiones y enfrentamientos entre la postura 
cristiana y otras concepciones del hombre, así como también la del 
progreso hacia unas relaciones más positivas. En consecuencia, pare-
ce muy conveniente orientar el trabajo teológico hacia la profundi-
zación en algunos aspectos de la concepción antropológica cristiana, 
es decir, hacia la verdad del hombre manifestada en Cristo. 
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28. Una línea sugerente de reflexión es la ofrecida por los si-
guientes párrafos del mencionado discurso de Juan Pablo II a los 
teólogos españoles en Salamanca en 1982: 
«La situación de la cultura actual, dominada por los métodos y 
por la forma de pensar propios de las ciencias naturales, y fuertemente 
influenciadas por las corrientes filosóficas que proclaman la validez exclu-
siva del principio de verificación empírica, tiende a dejar en silencio la 
dimensión trascendente del hombre, y por eso, lógicamente, la cuestión 
de Dios. 
Ante esta situación, la teología está llamada a concentrar su refle-
xión en los que son sus temas radicales y decisivos: el misterio de Dios, 
el Dios trinitario, que en Jesucristo se ha revelado como el Dios-amor; 
el misterio de Cristo, el Hijo de Dios hecho hombre, que con su vida y 
mensaje, con su muerte y resurrección, ha iluminado definitivamente los 
aspectos más profundos de la existencia humana; el misterio del hombre, 
que en la tensión insuperable entre su finitud y su aspiración ilimitada 
lleva dentro de sí la pregunta irrenunciable del sentido último de la vida. 
Es la teología misma la que impone la cuestión del hombre para poder 
comprenderlo como destinatario de la gracia y de la revelación de 
Cristo. 
Si la teología ha necesitado siempre del auxilio de la filosofía, hoy 
día esta filosofía tendrá que ser antropológica, es decir, deberá buscar en 
las estructuras esenciales de la existencia humana las dimensiones trascen-
dentes que constituyen la capacidad radical del hombre de ser interpela-
do por el mensaje cristiano para comprenderlo como salvífico, es decir, 
como respuesta de plenitud gratuita a las cuestiones fundamentales de la 
vida humana. Este fue el proceso de reflexión teológica seguido por el 
Concilio Vaticano II en la Constitución «Gaudium et spes»: la correla-
ción entre los problemas hondos y decisivos del hombre y la luz nueva 
que irradia sobre ellos la persona y el mensaje de Jesucristo (cfr nn. 
9-21 ). 
Se ve así que la teología de nuestro tiempo necesita de la ayuda, 
no solamente de la filosofía, sino también de las ciencias, y sobre todo 
de las ciencias humanas, como base imprescindible para responder a la 
pregunta de «qué es el hombre». Por eso, en las Facultades de Teología 
no pueden faltar los cursos y seminarios interdisciplinares». 
29. Hay en estas palabras una gran fuente de inspiración y 
trabajo. Son muchos los que trabajan en esa línea, con la esperanza 
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y la certidumbre de estar prestando así un servicio no despreciable 
a la construcción de la cultura contemporánea, apoyados en su pro-
pia identidad cristiana. 
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